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Karl-Heinz Golzio (Bonn) 

Das Problem von Toleranz und Intoleranz 
in indischen Religionen 
anhand epigraphischer Quellen 

In seinem Aufsatz "Religiöse Toleranz und Intoleranz im Hinduismus" 1 kreier¬ 
te Paul HACKER (1913-1979) den Terminus "Inklusivismus”, zu dessen 
Bestimmung er sagt: "Die Praxis, das Fremde unterordnend dem Eigenen 
anzuschließen, diese eigentümliche Mischung von doktrinärer Toleranz und 
Intoleranz, scheint eine dem indischen Geiste besonders gemäße Form der 
religiösen Selbstbehauptung und vielleicht auch der religiösen Werbung zu 
sein’’ 2 . Nun scheint mir gerade der Begriff der doktrinären Toleranz sehr 
problematisch zu sein. HACKER bezeichnete sie als die 

"zweifellos interessanteste Erscheinungsform der Duldsamkeit im 
Hinduismus. Wenn man die religiöse Literatur nach ihrer Bereitschaft, 
fremde dogmatische Standpunkte gelten zu lassen, untersucht, so findet 
man zwei Hauptgruppen. Die eine besteht aus Schriften, in denen 
Lehrgebäude mit wissenschaftlicher Methode systematisch errichtet 
werden, die andere aus Texten mehr dichterischen Charakters, in denen 
der Autor seine Überzeugung unmittelbar bekennt und in immer neuer 
Betrachtung die Glaubensinhalte, von denen er ergriffen ist, um¬ 
kreist" 3 . 

Letztere Aussage bedeutet aber nichts anderes als die Akzeptanz von ursprüng¬ 
lich mehr oder weniger fremden Glaubensinhalten, während Toleranz nichts 
anderes meint als die (auch geistige) Duldung von etwas, zu dem man selbst 
noch eine (zumindest) gewisse Distanz hat. Denn wenn man tatsächlich fremde 
Glaubensinhalte als den eigenen völlig gleichwertig betrachtet, hat man diese 


1) Paul HACKER, "Religiöse Toleranz und Intoleranz im Hinduismus", Saeculum 8 
(1957), S. 167-179. 

2) "Ibid.", S. 177; gesperrter Text wird hier und im folgenden kursiv wiedergege¬ 
ben. 

3) Op. eit., S. 175. 
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nicht toleriert, sondern akzeptiert. Solange diesen gegenüber aber noch irgend¬ 
welche Vorbehalte bestehen, kann nicht im vollgültigen Sinne des Wortes von 
(doktrinärer) Toleranz gesprochen weiden, sondern allenfalls von Inklusivismus 
oder von echter Toleranz der Tat Für den Bereich des Christentums hat 
HACKER bei der Einbeziehung fremdieligidsen Gedankengutes den Begriff der 
yiinaic eingefiihrt. »len "Gebrauch jy»m ! : remdenft] M . Damit meinte er 
theologisch begründete Transformation fremden Gedankengutes; diese definierte 
Gerhard OBERHAMMER in seiner Auseinandersetzung mit dem Inklusivis- 
musbegriff HACKERs folgendermaßen; 

"Denn nur dann, wenn zentrale Vorstellungen anderer religiöser Tradi¬ 
tionen übernommen werden, indem sie durch das eigene Glaubensver¬ 
ständnis transformiert und von fremden Glaubensstrukturen gereinigt 
werden, so daß sie zum gültigen, das Fremde nur verwendenden Aus¬ 
druck der eigenen Glaubensüberzeugung werden, vollzieht sich in der 
Sicht Hackers die Übernahme fremder Vorstellungen nicht mehr in- 
klusivistisch, sondern gültig in der Form des usus iustus , der xpy- 
mc " 4 

HACKERs Sicht ist aber im Grunde genommen ahistorisch, da die xpvoi C der 
Kirchenväter in einem ganz bestimmten kulturellen Umfeld vollzogen wurde, 
dem sie sich nicht entziehen konnten, dem sie vielmehr selbst angehörten. 
HACKER selbst gibt ja auch zu, daß die für die Ausbreitung des 

christlichen Glaubens eminent wichtig war 5 , womit die Frage aufzuwerfen ist, 
ob sie für den Glauben selbst unbedingt erforderlich war. Dies führt aber zu 
dem direkten Schluß, daß die XPWS primär als ein Mittel zur Glaubensaus¬ 
breitung betrachtet wurde, um auch gebildete Nichtchristen für die neue Reli¬ 
gion zu gewinnen. 

Um die aufgeworfene Fragestellung zu Toleranz, Intoleranz und Inklusivismus 
weiterzuführen, erschien 1983 ein aus vier Aufsätzen bestehender Band mit 
dem Titel "Inklusivismus" 6 . Auffällig ist hierbei die Beschränkung des Unter- 
suchungsgegenstandes auf die religiösen Texte des indischen Subkontinentes, 
d.h. au! die auf rein literarischer Ebene dargestellten Anschauungen indischer 
1 heologien und Philosophien, was ja auch durch den Untertitel "Eine indische 


Denkform" gerechtfertigt ist. Schon bei HACKER führte dies dazu, daß er 
einer Auseinandersetzung mit Sarvepalli Radhakrishnan (1888-1975) als einem 
"führenden" Denker mit internationaler Reputation und dessen inklusivistischem 
Standpunkt in Bezug auf die Weltreligionen zwar breiten Raum gibt, aber mit 
keiner Silbe auf den angesprochenen Problemkreis innerhalb des modernen 
Indien eingeht. Das weitgehende Fehlen der Berücksichtigung historischer 
Fakten - z.B. nach epigraphischen Quellen - bei der Beschäftigung mit diesen 
Problemen in Bezug auf das alte und mittelalterliche Indien geht ebenfalls in 
dieselbe Richtung. Dies läßt einen an die Adaptation jener indischen Geisteshal¬ 
tung, die als "ahistorisch" bezeichnet wird, durch moderne philosophisch 
interessierte Wissenschaftler denken. So sind auch die Phänomene Toleranz, 
Intoleranz und Inklusivismus in allen anderen großen Religionen feststellbar, 
doch ist ihre Darstellung eher in ein historisches Bezugssystem gestellt als in 
Indien. 

In seiner Schrift "Toleranz und Wahrheit in der Religion" geht der Religions- 
wissenschaftler Gustav MENSCHING (1901-1978) insbesondere bei Christen¬ 
tum und Islam nicht nur auf die in den religiösen Texten sichtbaren Formen 
von Toleranz und Intoleranz ein, sondern auch auf deren praktische Wirksam¬ 
keit in konkreten historischen Situationen wie z.B. auf das Mailänder Toleranz- 
Edikt von 313 oder das das athanasianische (katholische) Bekenntnis zur Staats¬ 
religion erhebende Edikt von Thessalonike des Kaisers Theodosius I. (379-395) 
aus dem Jahre 380 7 . 

Vergleicht man Indien mit diesem Beispiel, fällt natürlich der allseits bekla¬ 
genswerte Zustand des fast völligen Fehlens einer historiographischen Literatur 
vor der islamischen Eroberung negativ ins Gewicht. Dennoch konnte auch hier 
die Geschichte ganzer Dynastien mehr oder weniger genau, und zwar durch 
epigraphische Quellen, rekonstruiert werden. Es soll in diesem Aufsatz an 
einigen Fallbeispielen aus inschriftlichen Quellen unter Berücksichtigung 
religiöser Texte versucht werden, einen anderen Zugang zum Themenkomplex 
Intoleranz/Toleranz zu finden. Bereits Helmuth von GLASENAPP 8 und Paul 
HACKER 9 verwiesen auf die historische Gestalt des visnuitischen Dvaita- 


4) Gerhard OBERHAMMER, "Der Inklusivismus-Begnff Pfaul] Hackers. Versucl 
eines Nachwortes", in: Inklusivismus (s. Anm. 6), S. 107. 

5) Paul HACKER, "‘Topos’ und chresis. Ein Beitrag zum Gedankenaustauscl 

^An^r w de iI; G ?f W1S S n o Schaflen "’ Kleine Schri fi en > hrsg. von Lambert SCHMIT 
HAUSEN, Wiesbaden 1978 (Glasenapp-Stiftung. 15), S. 345. 

u/ 6) Eme ,ndische Denkform. Hrsg, von Gerhard OBERHAMMER 

Wien 1983 (Publicahons of the de Nobili Research Library. Occasional Papers: 2). 


7) Codex Theodosionus XVI, 1,2: Cvnctos popvlos, quos clementiae nostrae regit 
temperamentvm, in tali volvmvs religione versari,..vt secvndvm apostolicam discipli- 
nam evangelicamqve doctrinam Patns et Filii et Spiritvs sancti unam deitatem svb parili 
maiestate et svb pia trimtate credamvs"; nach Carl MIRBT, Quellen zur Geschichte des 
Papsttums und des römischen Katholizismus. 4., verbesserte und wesentl. vermehrte 
Auflage. Tübingen 1924, S. 56. 

8) Helmuth von GLASENAPP, Madhva's Philosophie des Vishnu-Glaubens. Mit 
einer Einleitung über Madhva und seine Schule. Ein Beitrag zur Sektengeschichte des 
Hinduismus. Bonn, Leipzig 1923 (Geistesströmungen des Ostens. Bd. 2), S. 13. 

9) "Religiöse Toleranz" (s. Anm. 1), S. 173. 
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Philosophen Madhva, der in seinem Kommentar zur Brhadäranyaka-Upanisad 
(111,8) eine ausgeprägte praktische Intoleranz gegenüber Andersgläubigen zeigt, 
welche der König töten lassen soll, wenn sie in einer Disputation einem Vai- 
snava unterliegen. Eine solche Forderung erinnert nun doch sehr stark an das 
Vorgehen gegen "Ketzer" im abendländischen Bereich. Doch sagt eine solche 
Textstelle noch nichts über die praktischen Auswirkungen einer solchen durch 
und durch intoleranten Geisteshaltung aus. Zeugnisse dafür finden sich aber in 
inschriftlichen Quellen. Ein Lukuli<varapandita, offensichtlich ein bedeutender 
religiöser Führer der Glaubensgemeinschaft der LakulKa Pä^upatas, rühmt 
sich in einer Inschrift aus dem Jahre 1035 zur Zeit des Westlichen Cälukya- 
Merrschers Jayasimha II. Jagadekainalla I. (1015-1043), er sei ein großes 
Dschungelfeuer für den großen Wald der (feindlichen) Disputanten (vddi), ein 
unterseeisches Feuer im Ozean des Buddhismus ( bauddhäbdhi-badavdmukham ), 
ein Blitzstrahl im Gebirge, das aus MTmämsä-Anhängern gebildet ist ( ml - 
mämsaka-dhCUrüiharQ'Vajram), eine Säge, die die großen Bäume, die die 
Lokäyatas sind, auseinanderspaltet ( lokdyata-mahdtaru-viddrana-krakacam ), ein 
großer Vainateya (Garuda) für die große Schlange, die die Sämkhya-Lehre ist 
( sütnkhyährmdra-rwndra-vainateyamn ), eine Axt für die Bäume, die die Ad- 
vaita-Lehre sind (advaitavödi - bhilja-kuthöran), ein Trinetra (Siva), der die drei 
Städte des Akalahka (wahrscheinlich ist der Digambara-Lehrer aus dem 8. 
Jahrhundert gemeint) verbrennt ( Akalantka-tripura-dahana-Trinetram ) usw. 
Geradezu bedrohlich hört sich die Passage an, in der er sagt, daß er "eine 
Schlinge für die Hälse feindlicher Panditas sei, die vor Stolz aufgeblasen sind" 
(i dvista-darppistha-pandita-gala-kfäJla-pCl^amy Falls aus diesen Drohungen 
in der Tat Verfolgungen anderer Religionsgemeinschaften abgelesen werden 
können, ist die Unduldsamkeit dieses LakulTSa-PäSupata-Sektenfuhrers, der 
sich seihst als Anhänger der Nyäya-Philosophie bezeichnet, ein beredtes Zeug¬ 
nis dafür, daß die Grenze zwischen doktrinärer und praktischer Intoleranz 
fließend sein kann. Die Suche nach den Gründen für solch eine Haltung gestal¬ 
tet sich nicht ganz einfach. Es gibt zwar zahlreiche Unterschiede in den Lehren 
der genannten Schulen: so behauptet z.B. das Nyäya-System, daß die Erkennt¬ 
nis vergänglich sei, während im Sämkhya das Erkennen ( buddhi ) als ein 
psychisches Organ verstanden wird (vgl. Nyäyasütra 111,2,1-7) 11 , doch folgt 
aus solchen Divergenzen nicht notwendigerweise eine intolerante Haltung. 
Andererseits legte man bei den Priestern der Pä^upata-Lehre großen Nach- 


t0> Epigrnphm Indien V. S. 22 .7 228. 

11) Siehe Die NyOyasütra 's. Text, Übersetzung, Erläuterung und Glossar von Walter 
RL1BEN. Leipzig 1928 (Abhandl. für die Kunde des Morgenlandes. Bd. 18, No. 2), S. 
75-81. 
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druck auf den Zölibat, wie aus einer Inschrift aus Sölu (Sogal) vom 8. Juni 
978‘ 2 unter der Herrschaft des Westlichen Cälukya-Königs Taila ü. (973-997) 
hervorgeht, wo die Keuschheit ( naistika) betont wird 13 . Möglicherweise kann 
aus dieser Strenge der Observanz eine gewisse Unduldsamkeit, vielleicht auch 
ein übersteigertes Selbstwertgefühl abgeleitet werden, zwingend ist dies jedoch 

nicht. . , - . . 

Eine besondere Zielscheibe für Sivaiten und insbesondere VlraSaivas aber 

waren die Jainas, die nicht zuletzt in Südindien eine sehr starke Stellung ein- 
nahmen. Die Bekehrung des Pallava-Königs Mahendravarman I. (ca. 600-630) 
und des Päntya-Herrschers Ariköcari Märavarman (ca. 670-710) vom Jmismus 
zum Sivaismus war ein erster schwerer Schlag gegen die Jaina-Gemem- 
schaft 14 Angeblich soll der Pantya-Herrscher auf Veranlassung des (Sivaiti- 
schen) Näyanmär Campantar 8000 Jainas gepfählt haben 15 , was wohl eine 
Übertreibung ist, aber Licht auf den Geist der Intoleranz wirft und - wenn die 
Hinrichtungen einen historischen Hintergrund haben sollten - auf die faktischen 
Konsequenzen. Für das 11. und 12. Jahrhundert gibt es epigraphische Zeugnis¬ 
se des militanten Anti-Jinismus. Die AnnTgere-Inschrift des Westlichen Cälu- 
kya-Herrschers Some,<vara II. (1068-1076) aus dem Jahre 1071 berichtet von 
einer Invasion des Cöla-Königs Räjädhiräja I. (1018-1054) im Jahre 1054, bei 
der die Angreifer zahlreiche Jaina-Tempcl zerstörten“, eine ungeheuerliche 
l ai, da heilige Bauwerke im allgemeinen unangetastet blieben. 

DESAl vertritt zwar die Ansicht, daß Sivaitische Hagiographien wie das 
Periyapuränam des Cekküär (ca. 1135 n.Chr. 17 ) und andere literarische Wer¬ 
ke ein etwas übertriebenes Bild von der Verfolgung der Jainas malen, aber der 


12) Die angegebene Jahreszahl ist wohl Saka 900 , nicht faka 902. 

13, Epigraph,a Mica XVI, S. 4, Vers 14. Der im Vers U ersehein^de Nsme 
Gangaräfi deutet auf einen Päfupata hin; siehe R[atnknshna] Gfopal] BHANDAR- 
KAR, Vaisnavism, Saivism and minor religious Systems.: Straßburg 19 ”5 

Indo-Arischen Philologie und Altertumskunde. Bd. 3, H. 6), S. 120: The suffix ra£. 
is found in a great many names of the devotees of Siva. Whether « c^ractemUc 
of a specific sect is not clear, but it appears that the bearers of lt belong to the PaSu 
pala, or the Kälamukha school.” 

14 ) Plandurangl Bfhimrao) DESAl, Jainism in South India and some Jaina epi- 
graphs. Sholapur 1957 (Jivaräja Jaina Granthamälä. No. 6), S. 80-81. 

15) K(allidaikurichi| A|iyah Aiyar) NILAKANTA SASTRI, A Hhtory of South Mia. 
From prehistoric times to the fall of Vijayanagar. Madras 1955, S. 424. 

16) Epigraphia Indien XVI, S. 337 ff. 

17) Nach K[amil| Vfe,th] ZVELEB1L, Tamil Literature. Leiden, Köln 1975■ (Hand¬ 
buch der Orientalistik, Abt. 2: Indien, Bd. 2, Abschnitt 1), S. 131, Kamil Verth 
ZVELEBIL, Tamil Literature. Wiesbaden 1974 (A History of Indian Literamre, o_ 
10, Fase. I), S. 173, identifiziert den Cola-König Anapaya, in dessen Zeit Cekkilar 
lebte, mit Kulöttunka II. (1133-1150). 




historische Kern nicht zu leugnen sei: i 

"Still it must he a fact that the Jainas met with iniquities and maltreat- 
ment at the hands of their intolerant opponents. The scenes of these 
persecutions are found sculptured on the walls of the temple at Tiru ! 

vattür in the North Arcot District. Similar scenes are depicted in the 
form of paintings on the wall of the mantapam of the Golden Lily Tank 
of the famous Mtnäkshi temple at Madura"*®. 

Gerade der Cöla-König Kulöttunka II , ein fanatischer 5ivait, zeichnete sich 
durch besondere Intoleranz aus, als er zu Meginn seiner Regierung die berühmte 
Visnti Skulptur aus dem Tempel v«»n (’iiamparam entfernen ließ 19 . 

Die Erfolge der Sivaiten in der \ 'ntmlrilckung der Jainas werden durch zwei 
weitere Inschriften aus dem Jahi MH4 zur Zeit des Cälukya-Herrschers So- \ 

me<vara IV. (1181 1189) dokumentiert Die Annigere-Tnschrift des Verwalters j 

eines Saiva-Tempels namens Vlia Goggidevarasa 20 rühmt sich in ähnlichen | 

Termini wie der oben erwähnte l ,akuli<a-Pä.<upata als Verfolger der Jaina- I 

Religion: er ist Jiiger der wilden Tiere, die die Jainas sind (Jayina-mrga-bfnte- I 

küram), ein Feuer für die Jaina-Ägamas (, Jayinügama-dhümaketu ), eine Axt für j 

die Jaina-Anhänger ( Jayina-kuthüram ), ein Vainateya (Garuda) für die Schlan¬ 
gen, die die Jainas sind (Jayina-phani-Vainatfyam) und ein Todesgott für die 
Anhänger des Jaina-Glaubens {Jayinäntakari). Ähnliches wird von dem Saiva 
Viruparasa in der Inschrift von Täliköti (Distrikt BTjäpur) 21 ausgesagt, der 
eine Feuersbrunst für den Urwald des Glaubens des Jina ist" (Jina-samaya- j 

vana-dahima-düvünalarum). Indizien für den Erfolg des militanten Sivaismus 
sind auch der Entzug des königlichen Schutzes für den Jinismus an den Höfen ■ 

Südindiens und das Abnehmen jinistischer epigraphischer und anderer Quellen. j 

Gewiß sind wir nicht über jeden intoleranten Akt bei der Verdrängung des 
Jinismus informiert, da mit Sicherheit nicht alles überliefert wurde. Dies mag 
ein Beispiel aus viel späterer Zeit belegen, wo eine Nachricht nur mehr oder 
weniger zufällig aufgeschrieben wurde: der englische Geistliche Samuel Pur- 
chas (ca. 1577-1626), Sammler und Herausgeber vieler Reiseberichte, erwähnt, 
daß Krsnappa, der Näyak von Senji (ca. 1570-1600) und Vasall des Vijayana- 
gara-Königs Venkata II. (1585-1614), im Jahre 1598 in der Tempelstadt Citam- 
param mit Gewalt den Kult des Gottes Perumäl eingeführt habe: 


18) DHSAI, Jainism in South India , S. 82. 

I«J) K|»llidaikuruhij Afiyah AiyarJ NITAKANTA SASTRI, The Cölas. 2nd ed. 
Madras 1955 (Madras University Hislorical Senes. No. 9), S. 348. 

20) Annita! Report on South Indian Epigraphy, 1928-29, App. E, No. 207. 

21 1 Annunl Report on South Indian Epigraphy , 1929-30, App. E, No. 68. 


"Anno 1598. there was a great contention, whether the signe of Peri¬ 
mal should bee erected in the Temple of Cidambacham. This signe was 
a gilded Mast, with an Ape at the foot thereof. Many Embassadors 
were there about this quarrell; some vrging, some resisting this deed. 
But the Prince (calied the Naicno or uingij wouiu naue it sei up, nutn- 
withstanding the Priests greatest vnwillingnesse. The Priests therefore, 

both regulär (which are the logues) and secular Bramenes vp the roofe 
r* *i. _ /”»L_L tVifno/l Ja h 11 rlo Hou/np thpmQpIiifts which 


twenty of the logues did, and the rest threatned to follow. But the 
Naicho caused Günnes to be discharged at them, which slue two, and 
caused the rest to retire and brcake their couenant (rather then their 
necks) with their fellowes. A woman also of this faction cut her owne 
throat for zeaie of this new Superstition" 22 . 


Als einer der entschiedensten Gegner der Jainas erwiesen sich die VTra^ai- 
vas, die besonders unter dem Kalacuri-König Bijjala (1156-1168) einen mächti¬ 
gen Patron erhielten, was sie in die Lage versetzte, auch größere Jaina-Zentren 
wie Bankäpura zu gewinnen 23 . Zur Zeit des Westlichen Cälukya-Königs So- 
meSvara IV. trat das Vira^aiva-Oberhaupt Ekäntada-Rämayya in der Jaina- 
Hochburg Abbalür auf und verwickelte die dort ansässigen Jainas in Disputatio¬ 
nen. Die Inschrift berichtet, daß eine Wette abgeschlossen wurde, daß er das 
Jaina-Heiligtum zerstören dürfe, wenn es ihm gelänge, seinen eigenen Kopf 
abzuschlagen und ihn von Siva wieder aufgesetzt zu bekommen. Ekäntada- 
Rämayya gewann die Wette, zerstörte den Jaina-Schrein und errichtete für 
seinen eigenen Gott einen Tempel 74 . Berücksichtigt man den großen wirt- 
schaltiichcn Einfluß von Jaina--Gemeinschaften vor dem 12. Jahrhundert, ins¬ 
besondere im Handel, so bekommt die Verdrängung der Jainas noch einen 
zusätzlichen ökonomischen Aspekt 23 . 

Die Lihgäyats oder VTraSaivas galten andererseits als in dem Sinne tolerant, 
daß sie keine Kastenschranken anerkannten und die Suprematie der Brahmanen 


22) Siehe Purchas, His Pilgrimage , zitiert nach: Early Travels in India (16th <£ 17th 
centuries). Reprint of rare and curious narratives of old travellers in India, in the 16th 
and 17th centuries: "Purchas's Pilgrimage" and the "Travels of van Linschoten . Ed.by 
Jiamesl Talboys WHEELER. Repr. Delhi 1974, S. 142-143. 

23) Krishna Kanta HANDIQUI, YaJastilaka and Indian culture or Somadeva's 
Yafastilaka and aspects of Jainism and Indian thought and culture in the tenth Century. 
Sholapur 1949 (JTvaräja Jaina Granthamälä. No. 2), S. 349. 

24) Epigraphia Indien V, S. 258. 

25) Über den wirtschaftlichen Einfluß der Jainas in Südindien siehe Meera ABRA¬ 
HAM, 7 Wö medieval merchant guilds of South India. New Delhi 1988 (South Asian 
Studie* No. 18), S. 97-98. 



leugneten. Da also eine Religionsgemeinschaft zugleich tolerante wie intolerante 
Züge aufweisen kann, ist zu fragen, in welchen Bereichen Toleranz bzw. Into¬ 
leranz festzustellen ist oder wer sich gegen wen bis zu welchem Grade tolerant 
oder intolerant verhält. Schon HACKER hat am Beispiel ASokas ansatzweise 
darauf hingewiesen, daß dieser Kaiser zwar einerseits in seinen Edikten Tole¬ 
ranz zwischen verschiedenen Glaubensgemeinschaften forderte 26 , andererseits 
aber verbot, Tiere zu Opferzwecken zu töten 27 , was eine partielle Unterdrüc¬ 
kung der brahmanischen Religion bedeutete 2 *. In diesem Falle könnte man von 
miteinander konkurrierenden Formen der Toleranz und Intoleranz sprechen, 
doch ist hier zu bedenken, daß der Maurya-Kaiser nicht primär beabsichtigte 
den Brahmanismus zu unterdrücken, sondern die Idee der ahimsü durchzuset¬ 
zen. Diese ahimsä -Idee ist ihrerseits ein Beispiel extremer Toleranz gegenüber 
menschlichem und tierischem Lehen, die notwendigerweise gegen Jäger, 
Schlächter und Fleischesser, aber am h gegen Opfcrer von Tieren intolerant ist! 
Vom Standpunkt eines Thag war am h die Unterdrückung der Menschenopfer 
für die Göttin Käli durch die Engländer im 19. Jahrhundert äußerste Intole¬ 
ranz, was ein Nichtmitglied dieser Glaubensgemeinschaft wohl kaum als solche 
empfinden würde. Mil dem Postulat einer absoluten Toleranz verhält es sich 
ebenso wie mit dem der absoluten Freiheit, die beide folgerichtig Intoleranz 
gegenüber und Unfreiheit für einen anderen bedeuten, ln seinem 13. Felsedikt 
bekennt ASoka sich nach seinem Gemetzel in Kalinga zum buddhistischen 
Dharma und gibt seinem Abscheu gegenüber Kriegshandlungen Ausdruck, was 
ihn aber nicht hindert, den Waldbewohnern ( atavi ) mit Krieg zu drohen, falls 
sie sich nicht ruhig verhalten sollten. Nun ist es aber dharma des Königs, seine 
Untertanen zu schützen, was das Führen von Kriegen unvermeidlich macht. 
Das a/i/m.vd-Gebot darf also keinesfalls als Absolutum angesehen werden. Selbst 
die Jaina-Biographen des Caulukya Königs Kumärapäla (1143-1172) finden 
kein Wort der Kritik über dessen zahlreiche Feldzüge, obwohl das Gebot der 
ahunsa für den Jinismus eines der zentralsten Anliegen ist. Von diesem Gelüb¬ 
de (prändJipataviramanavrata ) ist aber der König, der seine Armee zur Ver¬ 
teidigung seines Reiches in den Krieg führt, ausgenommen 29 , so daß das um 
1250 entstandene Jaina-Werk Prabhävacaritra des Prabhäcandra und Pradyum- 
nasuri von dem scheinbaren Paradoxon berichtet, Kumärapäla habe einen 
Feldzug in der Regenzeit abgebrochen, um das unvermeidbare Töten von 


26) Z.B. in seinem Großen Felsedikt No. XII. 

27) Großes Felsedikt No. I. 

28) HACKER, "Religiöse Toleranz" (s. Anm. 1), S. 170. 
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(Klein-)Lebewesen zu beenden 30 . Bei diesem König wird man zusätzlich mit 
der aus seinen Inschriften abzulesenden Tatsache konfrontiert, daß er zumeist 
den Gou Siva anrief. Dem muß seine von Jainas berichtete Konversion zum 
Jinismus nicht unbedingt widersprechen, zumal zwei Inschriften vom Verbot 
von Tierschiachtungen berichten 11 . Bei diesem Beispiel zeigt sich, daß die 
(religions)historische Realität viel komplexer war, als uns die religiösen Texte 
der Jainas glauben machen wollen, scheint es doch, daß der König der einen 
Religion anhing, ohne die andere zu vernachlässigen. Es wäre hier wohl den¬ 
noch der Begriff Toleranz fehl am Platze, da er womöglich kaum die eine 
Religion in einem solchen Maße bevorzugte, daß die andere einen zweiten 
Rang einnahm. Ich möchte diese Haltung deshalb als Polylatrie umschreiben. 
Gewiß spielt in diesem Fall seine Stellung als König eine bedeutende Rolle. 
(Iberhaupt ist es angebracht, in vielen Fällen die Kastenzugehörigkeit eines 
Gläubigen und die von ihm praktizierte Religion in Beziehung zueinander zu 
setzen. Im Tamil Gedicht Puranänüru ("Die Vierhundert des Puram-Genre") 
oder kurz. Puram (335) ruft z.B. eine Kriegerfrau, deren Mann im Krieg ge¬ 
fallen war, zur Verehrung von Heldensteinen mit Waldblumen und zur Ver¬ 
nachlässigung der Verehrung der großen Götter wie Indra usw. auf 2 . Es wäre 
hier bestimmt verfehlt, von Intoleranz zu sprechen; eine solche religiöse Hal¬ 
tung verdient eher den Namen "Exklusivismus", da sie anderen religiösen For¬ 
men nicht feindlich gegenübersteht, sondern sie lediglich für die eigene Kaste 
(in diesem Fall die Ksatriya) als irrelevant ansieht. In Kerala konnte der sich 
ausbreitende Sivaismus solche Vorstellungen überlagern: die gefallenen Helden 
gingen nun in den tivaloka statt in das Reich der toten Seelen ein 33 . 

Manche Kasten erreichten durch religiöses Engagement eine nicht unerhebli¬ 
che Aufwertung. Angehörige der südindischen Fischerkaste der Mukkuvar 
scheinen sich als Söldner am Einfall des aus Kalihga stammenden Eroberers 
Mägha in Ceylon im Jahre 1215 beteiligt zu haben, der sich sogar der Haupt¬ 
stadt Polonnaruva bemächtigte. Die Fortsetzung der ceylonesischen Inselchronik 
Mahävamsa berichtet von der Zerstörung buddhistischer heiliger Texte durch 


30) Asoke Kumar M AJUMDAR, Chaulukyas of Gujarat. A survey of the history and 
culture of Gujarat from the middle of the tenth to the end of the thirteenth Century. 
Bombay 1956 {Bharatiya Vidya Studies: 4), S. 105. 

31) H[em! Cfhandral RAY, The dynastic History of northern India (early mediaeval 
period). Voi. 2. Calcutta 1936, S. 996. 

32) Kfodayanallur] Vfanamamalaif SOUNDARA RAJAN, “Origin and spread of 
memoria! stones in Tamil-nadu"; in: Memorial Stones. A Study of their origin, signifi- 
cance and variety. Ed. by Sfhadakshari) SETTAR and Günther Dfietz] SONTHEIM ER. 
Heidelberg 1982, S. 69-70. 

33) Kfuttumathf KfunniyurJ Nfarayan] KURUP, "Memorial tablets in Kerala", in: 
Memorial Stones, S. 243-250. 
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die Soldaten des Magha (80,67)^ sowie davon, daß Magha seihst die Bevöl¬ 
kerung ^ gezwungen habe, eine falsche Lehre (micchüditthi) anzunehmen 
(80,75) x \ Die Mukkuvar-Kaste stilisierte sich nach ihren erfolgreichen militä¬ 
rischen Linsätzen und der Landnahme in der Region Mattakkalappu (Batticaloa) 

7nr K ripOf»rlf UCtP pmnnr' 

... -- . 

"They claimed the Status of heroic Saivite crusaders who had come to 
expunge alleged Vaishnava sympathies and to restore the Civa temples 
built during the era of Rävana, before his demise as recounted in the 
Rämäyana epic. We know at least that this is the sort of mythic charter 
which their descendants have propagated" 345 . 

Die Mukkuvar und die Bauernkaste der Vellälar ordnen sich beide nicht den 
Brahmanen unter, sondern sind eng mit der Sekte der Vlracaivas (VlraSaivas) 
verbunden, was vielleicht darauf zurückzufuhren ist, daß Magha selbst ein 
Vlra.<aiva war”. 

Linen Lall von xprjou; finden wir bei der Verdrängung des Jinismus in 
Südindien. Das vrata des döna ("Das Gelübde des Gebens"), das WILLIAMS 
als Jthe most important single elemem in the practice of the religion" bezeich¬ 
net wurde von den Alvärs für du eigenes religiöses System tihernom- 
mett , da das vielfältige döna - bestehend aus Schutz für die Lebewesen bei 
Todesfurcht (abhava), der Gabe von Speise (Jhära, anna), Medikamenten 
Uiusadhibhaisajxa) und Wissen (//Mow, töstra) - den Gläubigen so attraktiv 
erscheinen mußte, daß auch der südindische Visnuismus darauf nicht verzichten 
wollte. Gewiß betrachteten auch die Alvärs die Übernahme fremder religiöser 
Praxis als legitim, da dies nicht gegen ihre eigenen Lehren verstieß, eben als 
usus iustus. 


Cult u re of Ceylon in mediaeval times. Ed. by Heinz BE¬ 
CHER I . Wiesbaden I960., S. 67. 

35) Op. eit., S. 176. 

36, Dennis B|eatnn| McGILVRAY, "Mukkuvar vannunai: Tamil casle and matrician 
ideolngy in' Sn Lanka in: ( aste Ideology and Interaction. Ed. by Dennis 

Bjcatonj V RAY. Cambridge |usw ] 1982 (Cambridge Papers in Social An- 

thropology: 9), S. 65. 

37) Amaradasa LIYANAGAMAGE, The Decline of Polonnaruwa and the rise of 
Dambadentya farca 1180-1270 A.D.). Colombo 1968., S. 428: ’Mägha in all proba- 

i i y appears to have been influenced by, if not a follower of, an extremist sect, 
possibly of the Saivite faith such as that of the Vlra£aivas." 

38) Rfobert Hamilton Bla.rj WILLIAMS, Jaina Yoga. A survey of the mediaeval 
Sravakacaras. London (usw.| 1963 (London Onental Series. Vol, 14) S 149 

J 9) A I ChU ! 1 v |a ! ta ![? y Ü PUSALKER * "Jaimsm", in: History and Culture of the 
Indian People , Vol. 1V : The Age of Imperial Kanauj. Bombay 1955, S. 291. 
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Die ganze Breite der Problematik des angesprochenen Themenkomplexes zeigt 
sich beim Jagannätha-Kult in Puri, wo der Gott nach der Ideologie für die 
Armen ( dfna) und Schutzlosen ( anätha ) ganz besonders eintritt, diese aber als 
Unberührbare in der Wallfahrtspraxis den Jagannatha-Tempel nicht betreten 
dürfen 40 . Um mit HACKERs Worten zu sprechen, herrscht hier doktrinäre 
Toleranz und praktische Intoleranz in Bezug auf die religiöse Gleichheit aller 
Kasten. In diesem Falle sehe ich den oben von mir als problematisch bezeich¬ 
nten Begriff "doktrinäre Toleranz" als gerechtfertigt an, da diese Toleranz nur 
in der Theorie besteht, aber keine praktischen Folgen hat. 

Gerade dieses Beispiel ist ein wichtiger Hinweis darauf, daß selbst verkündete 
Doktrinen in der Praxis nicht immer angewandt bzw. befolgt werden. In der 
Begriff!ichkeit der modernen Politologie unterscheidet man gern zwischen 
Verfassungstext und Verfassungswirklichkeit. Eines der schlagendsten Beispiele 
für die Kluft zwischen beiden ist die unter Stalin erlassene Verfassung der 
Sowjetunion aus dem Jahre 1936 41 und die Wirklichkeit in der UdSSR. In 
gleicher Weise scheint auch oftmals Vorsicht bei den Äußerungen von homines 
religiös! angebracht. Albrecht WFZLFR etwa stellt einen Vergleich an zwi¬ 
schen Hhagavadgitä IX,23 und einer Aussage des japanischen buddhistischen 
Mönches Rennyo (1415-1499), dem 8. Patriarchen ( hossu) der Jödö-Shinshü- 
Schule (1457 1489 ) 47 , die er nach einer Paraphrase von R. H. BLYTH zitiert: 

"Rennyo’s additions to and developments of the Pure Land doctrine 
were his insistenee upon obedience to the laws of moraläty, and render- 
ing unto Caesar the things which are Caesar’s; and his teaching that all 
the Shintö deities were appearances of the Buddha, and that when we 
call on the name of the Buddha all the Shintö gods are included the- 
rein, it being thus unnecessary to worship these latter in their Shintö 
formst. 

Diese Aussage ist unbestritten inklusivistisch, aber WEZLER spricht nicht von 
Rennyos "Aussage", sondern von seiner "Anschauung". Diese scheint mir aber 


40) Ulrich SCHNEIDER, Per Hokgott un/l die Brahmanen. Teil 1.2. Wiesbaden 
1984 (Ereiburger Beiträge zur Indologie, Bd. 16), I, S. 5 und 82. 

41) Sie sah u.a. Sicherheit gegen willkürliche Verhaftung (Art. 127), Unverletzlich¬ 
keit von Wohnung und Briefgeheimnis (Art. 128) und sogar Rede-, Presse-, Versamm- 
lungs- und Demonstrationsfreiheit (Art. 125) vor; vgl. Robert CONQUEST, Am Anfang 
starb Genosse Kirow. Säuberungen unter Stalin (The Great Terror, deutsch). Aus dem 
Engl, übertragen von Jutta und Theodor A. KNUST. Düsseldorf 1970, S. 115. 

42) Albrecht WEZLER, "Bemerkungen zum Inklusivismus-Begriff Paul Hackers", 
in: OBERHAMMER (hrsg.), Inklusivismus (s. Anm. 6), S. 65-67. 

43) R[eginald] H(orace| BLYTH, Zen and Zen classics. Vol. V: Twenty-four essays. 
6th ed. Tokyo 1979, S. 201; zitiert nach WEZLER, "Inklusivismus-Begnfr, S. 65. 


viel komplexer und möglicherweise sogar widersprüchlich zu sein und auf 
keinen Fall aus einer isolierten Aussage heraus ablesbar. Eine Epistel (ofumi) 
aus dem Jahre 1475 enthält sogar eine ganz und gar tolerante Aussage: 

"It is a serious mistake to slander other sects and beliefs. This is appar- 
ent in the Pure Land Sütras. In the same manner, members of other re- 
ligions should not speak ill of followers of the Nembutsu. It is clear 
that both Shinshü and other sects cannot escape Warne" 44 . 

In einer anderen Epistel folgen weitere Anweisungen, der Obrigkeit zu gehor¬ 
chen und die Steuern pünktlich zu zahlen. Allerdings ist der Verdacht geäußert 
worden, Rennyo habe diese Verhaltensregeln nur pro forma in einer für die 
Sekte schwierigen politischen und militärischen Situation erlassen, da er in 
einer Epistel aus dem Jahre 1473 eine sehr militante Haltung eingenommen 
hatte 45 . Auch das demonstrative Heizen des Badewassers für Rennyo mit reli¬ 
giösen Schriften und alten Kultbildern - sogar der Tendai-Sekte 46 - zeugt nicht 
gerade von Toleranz. Bemerkenswert ist auch seine Billigung der Anwendung 
von List (höben) zum Erreichen des guten Zweckes der Blüte des Honganji- 
Tempels, d.h seiner Sekte 47 . Zudem sollte nicht vergessen werden, daß er als 
zweiter Gründer (chilkfixha) der Shinshh Sekte gilt, die von seiner Zeit ab meist 
Ikköshü (ikJcö bedeutet "ausschließlich (Amida zugewandt]") genannt wurde. 
Zumindestens mit stillschweigendem Einverständnis unterstützten die Patriar¬ 
chen ( hos.su ) Rennyo. Jitsunyo (1489 1525), Shönyo (1525-1554) und Kennyo 
(1554 1592) und ebenso die andeien hohen Kleriker der sich zur Kirche ver¬ 
festigenden Ikkö-Sekte die zahlreichen, von Bauern und Provinzialen getrage¬ 
nen Aufstände, die im Namen der Ikköshü gegen die weltliche Obrigkeit und 
die Macht anderer religiöser Schulen ausbrachen und als ikkö-ikki bekannt 
sind 4 " Gerade die von Shinran (UM I?(i2) propagierte Lehre des Amidismus 
von der Gleichheit aller Menschen fand bei der bäuerlichen Bevölkerung und 
den kleinen Rittern großen Anklang und konnte von den Kirchenpolitikern der 
Ikkö-Sekte dazu benutzt werden, ihre Macht in zwei Provinzen zu etablieren. 
Daher ist es ungeheuer schwierig, Rennyos Anschauung als tolerant, intolerant 
oder inklusivistisch einzustufen: sie war vor allem von dem Willen durch- 


U) Zitiert nach Ira Michael SOLOMON. Rennyo and the rise of Honganji in Muro- 
marhi Japan Ph D. thesis, Columbia Wmversity, 1972, S. 202-203. 

45) Op. eit. , S. 212 ff. 

46) Ulrich PAULY, Jkkö-ikki. Die Ikkö-Aufstände und ihre Entwicklung aus den 
Aufständen der hündischen Bauern und Provinzialen des japanischen Mittelalters. Von 
Karl Ulrich Wolfgang PAULY. Phil. Diss. Bonn 1985, S. 288. 

47) Op. cit., S. 344. 

48) Op. cit., S. 342 f. 


drungen, den geistlichen (und weltlichen) Einfluß seiner Schule auszudehnen. 
In ähnlicher Weise verhielten sich bereits die Sivaitischen und visnuitischen 
Sekten Südindiens, allerdings mit dem gravierenden Unterschied, daß wir dort 
auch nicht die leiseste Kompromißbereitschaft gegenüber den Jainas feststellen 
konnten. In diesem Zusammenhang darf wob! mit Recht festgesteUt werden, 
daß die südindischen Jainas gewiß zufrieden gewesen wären, hätte man an 
ihnen "formale" Toleranz geübt. Bereits oben wurde die Problematik der 
Begriffe "doktrinärer" (HACKER) bzw. "inhaltlicher" (MENSCHING) und 
"formaler" Toleranz angesprochen. MENSCHING räumt der sogenannten in¬ 
haltlichen Toleranz einen größeren Stellenwert ein: 

"Toleranz in diesem Sinne beschränkt sich nicht auf ein bloßes Unan¬ 
getastetsein fremder Religion, sondern bedeutet darüber hinaus die 
positive Anerkennung fremder Religion als echter und berechtigter 
religiöser Möglichkeit der Begegnung mit dem Heiligen. Diese Form 
von Toleranz, die ich als eigentliche positive Toleranz bezeichnen 
möchte, ist kein Indifferentismus, der tolerant ist aus Gleichgültigkeit, 
sondern gerade im Gegenteil eine Haltung höchster Anteilnahme; denn 
die Anerkennung fremder Religion als echter Möglichkeit der Begeg¬ 
nung mit dem Heiligen ... setzt Auseinandersetzung und Erkenntnis 
voraus" 43 . 

Diese inhaltliche Auseinandersetzung mit einem fremden Glauben läßt aber 
zunächst zwei F. nt sch eidungsmöglich keilen zu: die Akzeptanz der anderen 
Religion - auf Grund welcher Kriterien auch immer - oder deren Ablehnung. 
Im ersteren Falle fällt es überhaupt nicht schwer, eine solche Religion als dem 
eigenen Glauben gleichwertig anzusehen. Der wahre Prüfstein der Toleranz ist 
in der Tat aber der Fall der Ablehnung, da hier die Fähigkeit gefordert wird, 
auch etwas, was einem seihst nicht zusagt, zu dulden. Wenn denn schon ein 
Bewertungssystem der Formen der Toleranz eingeführt werden soll, ist die 
sogenannte formale als einzig tatsächliche Toleranz höher zu bewerten - selbst 
wenn sie aus Indifferentismus entspringt. Denn eine Lehre, zu der man aus 
welchen Gründen auch immer eine Affinität hat, toleriert man nicht im streng¬ 
sten Sinne des Wortes. Wichtig erscheint doch die Frage, wie Toleranz, Intole¬ 
ranz und Inklusivismus über "Denkformen" und Doktrinen hinaus in der Praxis 
verwirklicht wurden - letztlich eine Frage der Dialektik von Wort und Tat. So 
gewann die Überzeugung durch eine Doktrin das Römische Reich für das 
Christ ent um und Südindien für die äaivas und Vaisnavas. und die radikalen 
Maßnahmen gegen andere religiöse Gemeinschaften verhalfen den Doktrinen. 


49) Gustav MENSCHING, Toleranz und Wahrheit in der Religion. Bearb. Lizenz¬ 
ausgabe München, Hamburg 1966 (Siebenstern-Taschenbuch 81), S. 18. 





ihre Siege gegen Resiaunitionsversuche vormals herrschender Lehren abzusi- 
chern 

Das in Europa verbreitete Bild vom durch und durch toleranten Hindu scheint 
vor allem im 19. und 20. Jahrhundert durch die Berührung der gebildeten 
Europäer mit Vertretern und Anschauungen der indischen Mystik, der Philoso¬ 
phie sowie Anhängern des Prinzips der Gewaltlosigkeit - wie Gandhi - ent¬ 
standen zu sein, es ist beinahe zu einem Topos geworden. Dazu hat nicht 
zuletzt die Tatsache beigetragen, daß die Beschäftigung mit indischer Geschich¬ 
te in Zentraleuropa nicht so attraktiv erschien wie die mit indischen Weltan¬ 
schauungen und Religionen. Religionsgeschichte allgemein - verstanden als eine 
historische Disziplin, die nicht nur pure Beschäftigung mit den Doktrinen der 
religiösen Gruppierungen sowie Literaturhistorie ist - wird sogar recht stiefmüt¬ 
terlich behandelt. Hier zeigt sich wiederum die ganz andere Quellenlage in der 
abendländischen Religionsgeschichte, wo man einen solch bedeutenden Ver¬ 
treter der Kirche wie z.B. Bernhard von Clairvaux (1090-1153) nicht nur 
anhand seiner Schriften beurteilt, sondern auch auf Grund seiner bedeutsamen 
Tätigkeit für den Zisterzienserorden, aber auch als enthusiastischer Kreuzzugs- 
prediger. 


Michael Hahn (Marburg) 

Punyarüfyavadäna - Another Legend by Gopadatta? 


Since 1977 when I first raised my ‘Gopadatta hypothesis’ 1 —viz, the Claim that 
| 14 anonymous Buddhist legends in the Campü style 2 originally belong to a Jät- 

j akamälä which was composed by the Buddhist author Gopadatta, the same Go- 

i padatta who wrote the Saptakumärikavadäna 3 (hence SKA)—most of the texts 
in question have been published in one form or another. Except for the un- 
pubiished M.A. thesis by Gerhard EHLERS on the Jftdnavatffätaka (Marburg 
1980), my own unpublished edition and translation of the Ndgajätaka , the Mä- 
trposahastijQtaka , and the Meghajätaka, all the other legends can now be con- 
sulted in their original form. In six cases a rendering into a modern language 
is also available. There is some hope that before long all the 14 legends, 
together with the SKA, will be printed in one volume in Order to allow a more 
comprehensive study of the literary qualities of ‘Gopadatta Y work. The only 
drop of bitterness for every Student of these legends is the knowledge that sixty 
years ago a manuscript of the original work was still available and came into 


l> A detailed bibliography of my publicalions dealing with Gopadatta can be found 
in my paper "Indische und nepalesische Handschriften im Indologischen Seminar der 
Universität Monn’ in hidology and Indo- Tibetology, Thirty Years of Indian and Indo- 
Tihetan Studie* in /tonn. cd. by Helmut EIMER, Bonn 1988 ( Indien et Ttbetiea, vol. 
13), pp. 8! 06. In this connection one should also consult Ratna HAHNDURUKAN- 
: DE’s paper "Jiitakamaläs in Sanskrit", Ute Sri Lanka Journal of the Humanities , vol 

» Xi (I9HS), pp. ‘M 109 in which all the papers by Miss HANDURUKANDE and others 

(Lobsang IMRGYAY, Gerhard EHLERS and Konrad KLAUS) are listed. 

2) For a list of these legends see my flaribhatta and Gopadatta. Two Authors in the 
Succession of AryaSüra. On the Rediscovery of Parts of their Jätakamäläs. Tokyo 
| 1977. ( Studio Philologien Buddhiea. Occasional Paper Series. I), Table 5, p. 16. 

I 3) The text of the Tibetan translation of this work together with German translation 

j are now easily accessible through the book by Lobsang DARGYAY: Die Legende von 

| den sieben Prinzessinnen (Saptakumärika-Avaddna). In der poetischen Fassung von 

j Guhyadatta/Gopadatta aufgrund der tibetischen Übersetzung herausgegeben, übersetzt 

^ und bearbeitet. Wien 1978, ( Wiener Studien zur Tibetologie und Buddhismuskunde. 

Heft?) 
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